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1.  Introducció
Si consultem el Diccionari de la Llengua, trobarem que la paraula «diàleg»,
que prové del llatí dialogus i, alhora, del grec diálogos, indica literalment
l’intercanvi de paraules entre un nombre indeterminat d’interlocutors, és a dir,
la conversa entre dues o més persones que expressen alternativament les seves
idees. El diàleg es realitza, doncs, en una relació interpersonal entre individus i
entre comunitats. Avui també ens referim al diàleg com al mitjà o mètode per a
poder solucionar determinades situacions de conflicte. Tota actitud de diàleg en
una relació interpersonal es tradueix en una disposició conciliadora entre amb-
dues parts. Per això, l’actitud de diàleg ens pertoca a tots.
L’Església, en l’horitzó de la missió que li ha estat encomanada, «ha d’esta-
blir diàleg amb el món que li ha tocat viure», afirmava Pau VI en la Ecclesiam
suam, la primera encíclica que tracta el tema del diàleg. I afegia: «l’Església es fa
paraula. L’Església es fa missatge. L’Església es fa col·loqui».1 En ple període
*  L’esquema d’aquest article, presentat com a ponència en les «Jornadas de Profesores de
Eclesiología» (Madrid, 9 de juny 2010), ha estat reelaborat per a oferir-lo en aquesta Miscel·là-
nia d’homenatge al Dr. Josep Rius-Camps, home de diàleg sempre sincer, obert i profund, tant
en els seus escrits com en el tracte personal.
1. Pau VI, Enc. Ecclesiam suam (6-VIII-1964), nº 60: Enchiridion Vaticanum. Documenti
ufficiali della Santa Sede. Testo ufficiale e versione italiana, a. 1962ss., Bologna 1976 ss. [EV] 2,
192. La numeració d’aquesta encíclica és la que trobem en J. Iribarren – J. L. Gutiérrez,
(eds.), Ocho grandes mensajes, Madrid: BAC (Minor, 2) 1971, 21972, 259-315. Cal indicar que
la paraula «diàleg» es troba fins a seixanta vegades en aquesta encíclica. Cf. la monografia de A.
M. Navarro Lecanda, «Colloquium Salutis». Para una teología del diálogo eclesial. Un dos-
sier (Victoriensia, 80), Vitoria: Ed. ESET 2006.
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conciliar, Pau VI deixava sentir la veu de l’Ecclesiam suam, que és oficialment la
primera encíclica del seu pontificat. No volia «prevenir ni la doctrina ni les deci-
sions del Concili», com ell mateix afirmava,2 però deixava entreveure les seves. I
és així com traçava tres línies d’actuació per part d’una Església en diàleg: en
primer lloc, la comunitat eclesial ha de prendre consciència de si mateixa, per a
poder realitzar una adequada renovació o «aggiormamento», i, d’aquesta manera,
poder establir un fructífer diàleg amb el món. Es tracta de tres cercles concèntrics
que s’impliquen l’un amb l’altre, i que pretenen —per damunt de tot— un diàleg
en l’horitzó de la missió. Uns cercles que, en definitiva, podrien resumir l’aporta-
ció del mateix Concili Vaticà II. No debades, després d’haver-se centrat en la
pregunta sobre «què és l’Església» en si mateixa mitjançant la constitució Lumen
gentium, el Concili, especialment en la constitució pastoral Gaudium et spes, res-
ponia a la pregunta sobre «la seva missió» i la seva relació amb el món,3 essent
el tema del diàleg amb aquest una de les principals directrius d’aquesta constitu-
ció pastoral (núms. 40-45) i, en definitiva, de tot l’esdeveniment del Vaticà II.
Per això, el mateix Pau VI, en el discurs de clausura de la darrera sessió conci-
liar, deia: «L’Església —per dir-ho així— ha baixat a dialogar amb l’home
d’avui; i conservant sempre l’autoritat i la força que li són pròpies, ha adoptat la
veu fàcil i amiga de la caritat pastoral, ha desitjat fer-se escoltar i comprendre per
tothom».4 Amb tota la raó es va assenyalar al Vaticà II una fita pastoral, és a dir,
tot el Concili va esmerçar un esforç de diàleg per a injectar el missatge evangèlic
en el pensament modern, en el llenguatge, la cultura, en els costums i tendències
de la humanitat tal com viu i es mou en el món d’avui.5
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2. Pau VI, Enc. Ecclesiam suam (6-VIII-1964), nºs. 6.61.86: EV 2, 165.192.199.
3. Recordem, en aquest sentit, les importants intervencions dels cardenals L. J. Suenens i J.
B. Montini, en la primera sessió conciliar (XII-1962), quan es debatia la intenció bàsica del Con-
cili, el seu centre unificador. Suenens, de Malines-Brussel·les, proposava que fos un concili de
Ecclesia, amb dues perspectives: de Ecclesia ad intra i de Ecclesia ad extra. En la primera, era
necessari exposar la naturalesa de l’Església i la seva activitat evangelitzadora, docent, santifica-
dora i orant. En la segona, era necessari presentar la realitat eclesial en tant que estableix diàleg
amb el món: la vida de la persona humana, la justícia social, l’evangelització dels pobres, la pau
(Intervenció del cardenal L. J. Suenens [4-XII-1962], en Acta syn., I/IV, 223-224). Es sabut que
aquest projecte del cardenal Suenens va sorgir d’una invitació del papa Joan XXIII (L. J. Sue-
nens, «Aux origines du concile Vatican II», NRTh 107 [1985] 3-21). L’endemà d’aquesta inter-
venció, va parlar el cardenal Montini, el futur Pau VI. Es va reafirmar en la direcció endegada
pel cardenal Suenens, i va formular la qüestió primària del Concili en aquests termes: «¿Què és
l’Església? ¿Què fa l’Església? [Quid est Ecclesia? Quid agit Ecclesia?] Aquests són els dos
eixos en els que és necessari disposar totes les questions d’aquest Concili. El Misteri de l’Esglé-
sia i la missió de l’Església [Mysterium Ecclesiae et munus Ecclesiae]» (Intervenció del cardenal
J. B. Montini [5-XII-1962], en Acta syn., I/IV, 291-292).
4. Pau VI, «Al·locució pronunciada el 7-XII-1965, en la sessió pública de clausura del Con-
cili Vaticà II», en Concili Vaticà II, Constitucions, Decrets, Declaracions. Legislació postcon-
ciliar, Madrid: BAC 1967, 1046.
5. R. Torrella, «El diàleg eclesial», DocEsgl 497 (1989) 193-200; aquí, 195.
Aquest és l’aspecte que volem exposar en aquestes pàgines. Per això, en
primer lloc, volem aportar breument la perspectiva del diàleg Església-món a
la llum de l’esdeveniment del Vaticà II, per després passar en segon lloc, des
de les propostes d’aquells anys i d’altres documents del Magisteri postconci-
liar, a incidir en algunes premisses perquè avui aquest diàleg amb el món res-
pongui adequadament a la missió de l’Església, és a dir, que sigui realment un
diàleg evangelitzador.
2.  La perspectiva conciliar del diàleg Església-món
És interessant adonar-se com en el Vaticà II, en la preparació de l’Esquema
sobre l’Església en el món, el projecte de Malines va ser rebutjat pel fet que era
massa doctrinal. Així, en el judici de la Comissió Mixta de 29 de novembre de
1963, Mons. Franz Hengsbach, bisbe d’Essen (Alemanya) li retreia la seva
forma excessivament doctrinal, més pròpia de la Lumen gentium, i suggeria,
principalment en la tercera part, afegir alguns punts més actuals.6 En aquest
mateix sentit, Mons. Gabriel Garrone, arquebisbe de Toulouse, va manifestar
que no es podia ni pensar que el Concili no digués res sobre els problemes més
concrets dels homes i dones d’avui, i afegí: «El món espera. Potser que nosal-
tres, teòlegs, restem satisfets amb una bonica declaració; però els homes espe-
ren que el Concili digui quelcom sobre l’economia, el matrimoni [...]. L’Esque-
ma Suenens decebria».7 El qui va fer una argumentació més àmplia va ser
Pietro Pavan, professor de la Universitat Lateranense i expert del Conci-
li, l’home que tothom sabia que havia estat l’estret col·laborador del papa
Joan XXIII en la redacció de l’encíclica Pacem in Terris. Heus ací el resum de
la seva intervenció, extreta de les Actes de la Comissió:
Pavan troba comprensible que en el Concili es dubti de sortir dels problemes
doctrinals; però cal respondre a l’espera del món, que ja parla tant de l’esquema
sobre la presència de l’Església en el món. La gent no entendria un llenguatge
massa abstracte [en aquest punt, Pavan confessava que ell mateix no havia acabat
d’entendre el text de Suenens] [...]. Es tracta de les relacions entre l’Església i el
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6. Intervenció de Mons. F. Hengsbach (29-XI-1963), en A. Glorieux, Historia praesertim
sessionum schematis XVII seu XIII. De Ecclesia in mundo huius temporis (Actes de la Comissió.
Text dactiloescrit no publicat [Algunes còpies es troben en l’Arxiu del Vaticà II del Consell
Pontifici per als Laics]), Roma 1965, en francès, II, pàg. 2 (versió llatina, pàg. 34). Cf. J. Perar-
nau, «El replanteig de Malines», en Id., La formació de «Gaudium et Spes» 1962 – novembre
1963 (Fragment de la tesi doctoral presentada en la Facultat de Teologia de Barcelona), Barcelo-
na 1975, 69-95; aquí, 90-91.
7. Intervenció de Mons. G. Garrone (29-XI-1963), en A. Glorieux, Historia, en francès, II,
pàg. 3 (versió llatina, pàg. 35). Cf. J. Perarnau, «El replanteig de Malines», 91-92.
món (qüestió principalment d’ordre temporal), de la presència de l’Església en
el món. L’Església hi ha estat sempre en el món, però es tracta del món actual. És
necessari descriure aquest món actual, analitzant els problemes principals, donant-
los una resposta basada en la doctrina, però que també suggereixi les línies d’acció.8
Després d’aquesta intervenció, Mons. Jacques E. Ménager, bisbe de Meaux
(França), va presentar el resum de l’orientació que haurien de seguir: «D’acord
amb Pavan. El text Suenens és massa abstracte. Si volem enviar un missatge al
món, és necessari que sigui més pastoral, menys lògic que psicològic; és neces-
sari començar per els “signes dels temps”, demostrar com l’Església està atenta
als problemes, i hi respon basant-se en principis morals».9 Cal afegir que, en
resposta a Mons. Pavan, Gérard Philips, professor de Lovaina i expert del Con-
cili, va precisar que el Concili no podia desplegar-se merament des de la socio-
logia, sinó des de la Revelació, per arribar, per ella, als problemes actuals.10
Precisament aquesta constatació es troba expressada explícitament en el text
escrit de Mons. Ménager, aportada el 30 de desembre de 1963: «Es tracta
d’una autèntica presentació del missatge revelat a partir de la Revelació, en
resposta a les qüestions plantejades a l’Església pels homes d’avui».11 Es sug-
geria, doncs, acarar els problemes del món actual, donant els principis teolò-
gics que són la base de la resposta doctrinal a aquests problemes i proposant
aplicacions concretes a aquests principis.
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8. «[...] Il faut décrire ce monde actuel, toucher les principaux problèmes, leur donner une
réponse fondée en doctrine, mais qui suggère aussi les lignes d’action» (Intervenció de P. Pavan
[29-XI-1963], en A. Glorieux, Historia, en francès, II, p. 4 [versió llatina, p. 37-38]). Cf. J.
Perarnau, «El replanteig de Malines», 92.
9. «[...] Si nous voulons envoyer un texte au monde, il faut être plus pastoral, moins logique
que psychologique; il faut commencer par les “signes des temps”, montrer comment l’Église fait
attention aux problèmes et y répond par des principes moraux» (Intervenció de Mons. Ménager
[29-XI-1963], en A. Glorieux, Historia, en francès, II, p. 4 [versió llatina, p. 38]). Cf. J.
Perarnau, «El replanteig de Malines», 92.
10. «À Pavan, il fait remarquer que le Concile ne peut partir de la sociologie; il part de la
Révélation et arrive au concret actuel» (Intervenció de G. Philips [29-XI-1963], en A.
Glorieux, Historia, en francès, II, p. 4 [versió llatina, p. 38]). Cf. J. Perarnau, «El replanteig
de Malines», 92-93.
11. Afirma Mons. Ménager en aquesta reflexió aportada per escrit: «Cela suppose une pro-
gression méthodologique, une manière de présenter l’enseignement de l’Église afin qu’il appa-
raisse comme la réponse aux problèmes que les hommes se posent. Il ne s’agit aucunement là
d’une “theologie de situation” comme si on tirait la doctrine d’une étude psychologique ou
sociologique. Il s’agit d’une authentique présentation du message révélé à partir de la Révéla-
tion, en reponse aux questions posées à l’Église par les hommes d’aujourd’hui» (J. Ménager,
Remarques sur la ligne générale à adopter pour le Schéma XVII [30-XII-1963], en Arxiu del
Consell Pontifici per als Laics, XV/211 [text inèdit]). Cf. M. del Carmen Aparicio Valls, La
plenitud del ser humano en Cristo. La Revelación en la «Gaudium et Spes» (Tesi Gregoriana.
Serie Teologia 17), Roma 1997, 71.
Aquesta serà la perspectiva de la Gaudium et spes, que comportarà una
«eclesiologia de diàleg» amb el món. Per això, a l’inici del document, després
d’anunciar que «la joia i l’esperança, la tristesa i l’angoixa dels homes contem-
poranis, sobretot dels pobres i de tots els qui sofreixen, són també la joia i
l’esperança, la tristesa i l’angoixa dels deixebles de Crist» (GS 1), d’una forma
programàtica, en la mateixa introducció, s’afirma:
En els nostres dies, el gènere humà [...] s’interroga, sovint amb angoixa, sobre
l’evolució actual del món, sobre el lloc i la missió de l’home en l’univers [...],
sobre el destí darrer de les coses i dels homes. Per això el Concili, testimoni i guia
de la fe de tot el poble de Déu, aplegat per Crist, no pot donar una prova més gran
de solidaritat, de respecte i d’amor a tota la família humana, de la qual forma part,
que establint amb ella un diàleg sobre tots aquests problemes, aportant-hi la llum
de l’Evangeli i posant a disposició del gènere humà les energies de salvació que
l’Església, guiada per l’Esperit Sant, rep del seu Fundador (GS 3).
Aquest diàleg es fa explícit especialment en el capítol IV de la Constitució
(núm. 40-45), quan desenvolupa la relació mútua de l’Església amb el món. El
Concili urgeix la mateixa formació dels fidels cristians «per a participar en el
diàleg que s’ha d’establir amb el món i amb els homes de qualsevol opinió»
(GS 43).12 És interessant notar que les dues afirmacions de la Gaudium et spes
sobre l’Església com «sagrament de salvació» es troben precisament en aquest
capítol. Així, el número 42 repeteix el que ja s’ha dit en Lumen gentium núm.
1, però amb una ampliació a través d’un context summament interessant: la
promoció de la unitat que podem trobar en l’actual dinamisme social concorda
amb la missió de l’Església de ser sagrament. D’altra banda, en Gaudium et
spes núm. 45 trobem, com afirma I. Riudor,13 potser el text més bonic del Con-
cili sobre la sacramentalitat de l’Església, quan s’afirma que tot el bé que
l’Església pot donar a la família humana durant el seu peregrinatge a la terra,
deriva del fet que ella és «sagrament universal de salvació», manifestant i rea-
litzant, alhora, el misteri de l’amor de Déu a l’home. Veiem clara en aquests
paràgrafs la nova perspectiva del Vaticà II en relació a la sacramentalitat de
l’Església: més que no pas un argument que convenç o un motiu de credibilitat
experimentable empíricament, l’Església es presenta com a signe que convida
a viure i a creure el missatge de Crist. Així, doncs, la perspectiva del Vaticà II
és «missionera» i no merament «apologètica»; i justament per això, fonamen-
tada en una presència de proposta que implica diàleg, i ancorada en un «signe»
EL DIÀLEG, «NOM» DE L’ESGLÉSIA: ALGUNES PREMISSES... (511) 781
12. Cf. J. Fontbona, «La relación Iglesia-Mundo en la misión: el horizonte de “Gaudium et
Spes”», Diálogo Ecuménico (XXXVII) 118 (2002) 227-250, aquí, 231.
13. I. Riudor, Iglesia de Dios, Iglesia de los hombres, I, Madrid: Apostolado de la Prensa,
199.
que ha de brillar a través d’un testimoni coherent de vida cristiana i de san-
tedat.14
Tanmateix, aquesta línia de presentació de l’Església en la seva relació amb
el món, es troba en sintonia amb la resta de documents conciliars, des de la
constitució Lumen gentium, especialment en el segon capítol dedicat al Poble
de Déu —fonamental per a enquadrar adequadament el diàleg ecumènic i inter-
religiós—, fins a la mateixa declaració sobre la llibertat religiosa, Dignitatis
humanae.
En tota aquesta perspectiva, volem posar de relleu unes afirmacions del
decret Presbyterorum ordinis núm. 3, que enquadra molt adequadament la rela-
ció Església-món, quan, parlant de la vida i del ministeri dels preveres, afirma:
«No podrien ser ministres de Crist si no fossin testimonis i dispensadors d’una
vida diversa de la terrenal; però tampoc no podrien servir els homes si fossin
estranys a la seva vida i a l’ambient d’aquests.» Ara bé, al·ludint a Rm 12,2, el
decret afirma a continuació que els ministres ordenats «tenen a títol especial
el deure de no conformar-se als criteris del món»; però, d’altra banda, «tenen el
deure de viure en aquest món entre els homes, a conèixer bé, com a bons pas-
tors, les pròpies ovelles, i a cercar de reconduir també les que no són d’aquest
ramat [...] i es faci un sol ramat i un sol Pastor» (PO 3). És interessant notar
com, en la nota 19 d’aquest passatge, se citen unes suggerents afirmacions de la
Ecclesiam suam que expliciten aquest «estar en el món» sense ser «del» món:
L’Església no pot separar-se del consorci humà, ans ha de restar-hi immersa. I
per això els seus fills actuen i es mouen a l’impuls d’aquesta convivència, n’adop-
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14. Recordem que la qualificació de l’Església com a sagrament apareix ja en els textos del
Concili Vaticà I i en l’ensenyament dels papes, però en unes condicions i perspectives que no
coincideixen amb les del Vaticà II. Així, per exemple, la idea del Vaticà I era la de fer front al
racionalisme i a la incredulitat creixents i, per tant, no tan sols afirmar el caràcter sobrenatural de
la fe, sinó també la seva credibilitat racional. És en aquest context que el capítol tercer de la
constitució Dei Filius, en al·lusió al passatge de Is 11,12 —«signe aixecat entre les nacions»—
que reprendrà també el Vaticà II (les cites d’Is 11,12 en el Vaticà II es troben en SC 2, AG 36 y
UR 2), es refereixen a l’Església com signe evident de la credibilitat de la fe (Concili Vaticà I,
Cons. dogmàtica Dei Filius (24-IV-1870), cap. 3: Dz 1794 = DS 3013-3014). La perspectiva del
Vaticà II, en canvi, serà molt més àmplia i global. Uns fets varen contribuir-hi: 1) Una visió
bíblica de la història de la salvació i, per tant, l’Església encarnada en aquest procés històric. 2)
Una teologia molt més elaborada de l’Església com a sagrament primordial. 3) I, finalment, una
reflexió molt més apropiada de la realitat sacramental de l’Església, segons la perspectiva patrís-
tica i litúrgica. Cf. Y. Congar, Un pueblo mesiánico. La Iglesia, sacramento de salvación,
Madrid: Cristiandad 1975, 23; cf. J. Planellas, La recepción del Vaticano II en los manuales
de eclesiología españoles (Tesi Gregoriana. Serie Teologia 111), Roma 2004, 173. Per a un estu-
di complet, S. Pié-Ninot, «La sacramentalidad como principio hermenéutico de la eclesiolo-
gía», en Id., Eclesiología. La sacramentalidad de la comunidad cristiana, Salamanca: Sígueme
2007, 175-210.
ten la cultura civil, n’obeeixen les lleis i en segueixen els costums. Però aquesta
relació de l’Església amb la societat humana fa sorgir contínuament qüestions difí-
cils, que avui, sobretot, assoleixen una extremada gravetat [...].
La pedagogia cristiana haurà de recordar sempre al deixeble del nostre temps
[...] el deure de viure en aquest món, però no segons el món, d’acord amb la pregà-
ria que va fer Jesucrist pels seus deixebles [...] (Jn 17,15-16). Pregària que l’Esglé-
sia fa seva. 
Malgrat això, aquesta diferència no equival a separació. Ni tampoc revela
negligència, por o menyspreu. Car l’Església, en fer distinció entre ella i la humani-
tat, no vol oposar-se-li, sinó més aviat unir-se-li.15
Veiem, d’aquesta manera, que malgrat que l’Església no ha d’estar sotmesa
a cap condició terrenal, se sent solidària del gènere humà i de la seva història.
Tot i que l’Església no ha de moure’s segons els criteris d’aquest món, és cri-
dada en el món per ser sagrament universal de salvació. L’Església ha de fer
seva l’oració de Jesús: «No et demano que els treguis del món, sinó que els
preservis del Maligne» (Jn 17,15). Com el gra de mostassa, és precisament en
el món on el regne de Déu ha d’anar creixent per mitjà de l’Església. Des de
fora estant no es pot dialogar amb el món, ni molt menys se salva el món.16
Hem de fer-nos una sola cosa amb les formes de vida de la societat, per a ser
aquell llevat que fa fermentar tota la pasta (cf. Mt 13,33; Lc 13,21). «Iguals,
però diferents, perquè els cristians, renascuts en Crist, hem de viure la “vida
nova”».17 Si l’Església no s’identifica simplement amb el món és per a servir-
lo. El clima de diàleg serà sempre el servei i l’amor al món, al mateix temps
que l’Església manté la seva fidelitat a Crist i als seus ensenyaments.
D’aquí que l’Església hagi de desenvolupar-se i progressar en el món i amb
el món, sense ser del món. Ja observava agudament Y. Congar uns anys abans
del Vaticà II que «l’Església està exposada a situacions semblants a les que
hem vist sucumbir al judaisme, respecte a aquesta obligació seva de seguir el
creixement i el moviment del món». Perquè l’Església té sempre el risc
d’adherir-se a formes adquirides i homòlogues, de no sentir la crida de les
noves necessitats. Llavors el passat, solidificat en el present, obstrueix la
corrent de vida. No manquen els motius per a negar-se a córrer riscos, i, princi-
palment, per a negar-se al fet que els corri el mateix tresor de la Tradició rebu-
da. Però aleshores, com va fer la sinagoga, per a mantenir la fidelitat «es blo-
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queja el principi viu».18 En canvi, l’obertura, el diàleg amb el món va intrínse-
cament unit al principi de la mateixa catolicitat de l’Església. Es tracta, en defi-
nitiva, d’un desenvolupament adequat dels tres cercles concèntrics de l’Eccle-
siam suam: l’Església ha de prendre consciència de si mateixa, del seu origen
en Crist i de la seva finalitat en aquest món, per a poder fer una adequada reno-
vació de la seva vida, i d’aquesta manera dur a terme un adequat diàleg amb el
món.
3.  Algunes premisses actuals per a un diàleg evangelitzador
3.1. Actituds «espirituals» prèvies
Un veritable diàleg requereix unes actituds prèvies, que goso anomenar
d’«espirituals». Aquestes actituds impliquen un estat d’ànim, una determinada
predisposició, que implicarà una manera concreta d’actuar per part del subjecte
—sigui individual o col·lectiu— que ha de realitzar el diàleg.
En primer lloc, la trobada o relació interpersonal mitjançant el diàleg pressu-
posa una escolta de la veu de Déu en la pròpia consciència. Per a l’Església i,
per tant, per a tots els batejats, un autèntic diàleg pressuposa la caritat i la since-
ritat en l’amor (cf. Ef 4,15). Però no tan sols això. Segons la fe cristiana, el dià-
leg s’ha iniciat en la vida íntima i trinitària de Déu Amor. Aquesta fecunditat
interna d’amor s’ha manifestat «ad extra» dialogant amb els homes per mitjà de
la creació i de la història. Aquest diàleg s’identifica, doncs, amb la mateixa reve-
lació, «veu de paraules», que culmina en Crist:19 «Moltes vegades i de moltes
maneres va parlar Déu en el passat als nostres Pares per mitjà dels Profetes; en
aquests darrers temps ens ha parlat per mitjà del Fill» (He 1,1-2). Així va enviar
el seu Fill, Verb etern que il·lumina a tots els homes, perquè enviat com a «home
entre els homes», parlés «les paraules de Déu» i «dugués a terme l’obra de la
salvació» (DV 4). Des d’aquesta perspectiva, hem de considerar el diàleg ecle-
sial reconeixent la seva íntima unió amb el diàleg de la salvació. Convé aprofun-
dir aquest aspecte per a poder comprendre bé el diàleg en l’Església, perquè si el
diàleg és acció humana, el diàleg eclesial és també acció divina i humana.20
Precisament, partint d’aquesta premissa que el cristianisme és el diàleg
entre Déu i el home manifestat en la revelació, per a Pau VI, les característi-
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ques supremes d’aquest col·loqui salvador, han de reproduir-se en el diàleg
entre l’Església i la humanitat. L’Església és la «misteriosa extensió de la Tri-
nitat en el temps», afirmava ja admirablement H. de Lubac, ja que «no tan sols
ens prepara a la vida unitiva, sinó que ens fa partícips d’ella».21 Les caracterís-
tiques d’aquest col·loqui original d’amor han de reproduir-se, doncs, en la vida
de l’Església i, concretament, en el seu diàleg amb el món. Vegem-ho en
aquests sis aspectes:22
1. Si «el diàleg de la salvació va ser obert espontàniament per l’iniciativa
divina», ja que Déu ens ha estimat primer (1Jn 4,10), així també corres-
pondrà a l’Església el prendre la iniciativa per tal d’estendre a tots els
homes aquest mateix diàleg. No hem d’esperar, doncs, a ser cridats.
2. Si «el diàleg de la salvació va sorgir de la caritat», és a dir, de l’amor de
Déu al món fins a donar-li el seu Fill unigènit (Jn 3,16), així també
l’amor fervorós i desinteressat de l’Església al món haurà de moure el
nostre diàleg.
3. Si «el diàleg de salvació no es va ajustar als mèrits d’aquells als qui
anava dirigit», ni tampoc als resultats que aconseguiria o deixarien
d’assolir-se, així també el diàleg de l’Església amb el món ha de fer-se
sense límits i sense càlculs.
4. Si «el diàleg de la salvació no va obligar físicament a ningú a acceptar-
lo», deixant lliures els seus oients per a correspondre a ella o per refusar-
la; així també la missió de l’Església, «tot i que és anunci de veritat indis-
cutible i de salvació necessària», no es presentarà armada de la coacció
exterior, sinó que simplement oferirà el seu do de salvació per les vies
legítimes de la conversa comuna, de la persuasió interior i respectant
sempre la pròpia llibertat personal.
5. Si «el diàleg de la salvació es feu possible a tothom», car va ser destinat
sense cap discriminació (cf. Col 3,11); així també el diàleg de l’Església
ha de ser universal, «catòlic», capaç d’establir-se amb tots i cadascú. 
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6. Si «el diàleg de la salvació ha conegut normalment graus, desenvolupa-
ments successius, inicis humils, abans de l’èxit ple» (cf. Mt 13,31); així
també el diàleg de l’Església tindrà en compte les lentituds, la maduració
psicològica i històrica —sense presses però sense pauses—, així com
l’espera de l’hora en què el mateix Déu ho faci eficaç.
Aquestes característiques supremes del col·loqui de la revelació, que han de
reproduir-se en el diàleg Església-món, impliquen per a Pau VI uns trets carac-
terístics que el mateix Papa resumeix a continuació en aquests quatre punts:23
1. La claredat abans que res. Hi tornarem més endavant. El diàleg suposa i
exigeix la capacitat de comprensió, ja que es tracta d’un intercanvi de
pensament, i és un dels millors fenòmens de l’activitat i de la cultura hu-
manes. Això ens hauria d’esperonar la nostra sol·licitud apostòlica —afe-
geix el Papa— «per tal de revisar totes les formes del nostre llenguatge:
si és comprensible, popular, selecte».
2. L’afabilitat o benvolença amb la que el propi Crist ens va proposar
aprendre d’Ell mateix: «Accepteu el meu jou i feu-vos deixebles meus,
que sóc benèvol i humil de cor» (Mt 11,29). I a continuació, Pau VI,
encara que no citi el passatge, homologa les característiques del diàleg
amb les de la caritat explícites en 1Co 13,4-8: «El diàleg no és orgullós,
no fereix, no és ofensiu [...]. No és una ordre ni una imposició. És pací-
fic; evita les formes violentes; és pacient; és generós». 
3. La confiança, tant en el valor de la pròpia paraula, com en l’actitud
d’acceptar-la pel propi interlocutor. És el que afirmarà Joan Pau II en la
carta Novo millennio ineunte, quan recorda la multitud de joves amb els
qui en el Jubileu del 2000 va poder «establir una mena de diàleg privile-
giat, basat en una recíproca simpatia i una profunda entesa».24
4. La prudència pedagògica que té molt en compte les condicions psicològi-
ques i morals de l’oient (Mt 7,6). Si és un nen, si és un inculte o una per-
sona no preparada, si és hostil o desconfiat. Aquesta prudència s’esforça
per conèixer la seva sensibilitat i adaptar-se raonablement, modificant les
mateixes formes de presentació per tal d’evitar suspicàcies o incomoditats.
Totes aquestes característiques assenyalades per Pau VI impliquen un veri-
table programa d’actuació. Es tracta d’uns trets específics del diàleg que pres-
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suposen, especialment en l’Església dels nostres dies i en el marc d’una socie-
tat postmoderna, quatre actituds complementàries:
1. En primer lloc, una actitud d’escolta atenta i d’introspecció. Es tracta
d’una cosa tan òbvia, però tan indispensable, de no veure’s simplement
sorpresos per la diversitat. L’Església —i cada cristià en particular— no
ha de tenir por del que és diferent o nou, sinó considerar que el temps en
el qual som és el que Déu ens ha donat, i que, en definitiva, és obra i do
de Déu. L’Església ha de ser capaç d’escoltar coses molt diverses de les
que normalment pensa, però sense judicar immediatament a qui parla.
Els mateixos joves d’avui dia són molt sensibles a una actitud d’escolta
sense judicis previs. Aquesta actitud els encoratja per a poder parlar de
tot allò que realment senten i, d’aquesta manera, començar a distingir
allò que és veritat del que només són aparences.25 Com diu sant Pau als
tessalonicens, «examineu-ho tot i quedeu-vos amb el que és bo. Allu-
nyeu-vos de tota mena de mal» (1Te 5,21-22).
2. En segon lloc, fonamentats en Crist i en la seva Paraula que és sempre
«Bona Notícia», tenir autocontrol i exigència davant les seduccions del
món. L’Església, com podrà expulsar dimonis, si es deixa vèncer pels
seus tripijocs i mentides? L’antisigne del pecat de l’Església és sempre
com un ganivet de doble tall: per una banda, existeix el mal del pecat en
si mateix, però, de l’altra, el mal que desacredita la mateixa missió, car
l’Església es presenta davant el món en la mateixa clau d’interpretació
que aquella dels escribes i fariseus de l’època de Jesús; és a dir, com qui
predica el que no fa. No és estrany, doncs, que en aquest sentit «s’exigei-
xi a l’Església una actitud moral superior per ser la dipositària del missat-
ge cristià contingut en les Escriptures».26 «Sigui quin sigui el judici que
la història faci d’aquests defectes —afirma la Gaudium et spes—, n’hem
de ser conscients i els hem de combatre amb energia perquè no perjudi-
quin la difusió de l’Evangeli» (GS 43).
3. Deixar espai a la tasca de l’Esperit Sant que obra per mitjà de l’Església,
però que —a més, i això a vegades s’oblida— no s’identifica simplement
amb ella. En aquest sentit no ens pot passar desapercebuda l’orientació de
Lumen gentium núm. 8, quan assenyala que «d’una manera semblant [non
dissimili modo]» a l’afirmació cristològica del Concili de Calcedònia,
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«l’Esperit del Crist es val de l’estructura social de l’Església [socialis
compago Ecclesiae Spiritui Christi [...] inservit], que Ell vivifica, per al
creixement del Cos (cf. Ef 4,16)». En l’Església l’Esperit de Crist es troba
íntimament unit a ella, però no es barreja mai amb ella, ja que el propi
batejat conserva la seva pròpia personalitat, fins al punt de poder pecar,
com afirma el Concili en el mateix passatge (LG 8). Així, «guiada per
l’Esperit Sant, l’Església, com a Mare, no cessa “d’exhortar els seus fills
a la purificació i a la renovació, a fi que resplendeixi amb més claredat el
signe de Crist en el rostre de l’Església”» (GS 43; cf. LG 15). Per això,
l’Església «santa» necessita al mateix temps «purificació constant [sancta
simul et semper purificanda]» i va peregrinant entre les persecucions del
món i els consols de Déu» (LG 8).27 És la condició de la seva sacramenta-
litat i aquesta és, precisament, la «paradoxa» de l’Església com afirma H.
de Lubac.28 Això requereix de l’Església i de cada cristià una actitud
d’humilitat. No correspon a les meres forces humanes de l’Església resol-
dre els grans problemes del nostre temps. Per això, l’Església no ha
d’ofegar l’Esperit ni en la mateixa Església ni fora de les fronteres visi-
bles, perquè és l’Esperit el qui impulsa, dirigeix i alena. Però no per això
el nostre diàleg deixarà per a demà el que es pugui fer avui. Precisament,
l’Esperit «se serveix» de la unió social de l’Església per a realitzar la seva
missió. L’Església, doncs, ha de col·locar-se en el seu lloc. Hem de tenir
l’ànsia de l’hora oportuna, així com del sentit i del valor del temps (cf. Ef
5,16). Un diàleg que, cada dia, amb humilitat, «ha de tornar a començar, i
per nosaltres abans que per aquells a qui va dirigit».29
4. En darrer lloc, l’atenció i l’actitud de diàleg amb l’home d’avui demana
també una actitud de constant «aggiornamento» i una necessitat d’«incul-
turació» que tinguin en compte els valors veritablement humans. D’aquí
la necessitat d’evangelitzar la mateixa cultura. Per a dur a terme aquesta
articulació és necessària la influència dels cristians en el món, amb una
presència de «guariment» i «elevació» (cf. LG 13.17.36). Podem fer
referència aquí a la perspectiva clàssica de la gratia sanans i de la gratia
elevans: es tracta, doncs, de purificar les realitats humanes per a elevar-
les a la familiaritat amb Déu, o el que és el mateix, «la fecunda teologia
de la gràcia convertida en teologia de les realitats terrenals».30
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3.2. Fer descobrir als nostres contemporanis la nostàlgia de Déu
El compromís cristià en el món implica un veritable compromís del pensa-
ment, és a dir, de la intel·ligència penetrada per la fe. «Reconegueu en els vos-
tres cors el Crist com a Senyor; estigueu sempre a punt per a donar una respos-
ta [apologían] a tothom qui us demani raó [lógon] de la vostra esperança. Però
feu-ho suaument i amb respecte, mantenint la rectitud de consciència. Així
quedaran confosos els qui ara us calumnien, els qui us difamen per la vostra
recta manera de viure com a cristians» (1Pe 3,15-16). Aquest passatge que és
gairebé com la Magna Carta de la teologia fonamental actual,31 resulta per això
central en tot diàleg Església-món. El «donar resposta», «donar raó», implica
fer descobrir la forma més idònia de diàleg, la forma més adequada d’iniciar
una tasca evangelitzadora, de proposar la fe en el nostre món postmodern.
La mentalitat postmoderna pot ser definida en termes d’oposicions: per una
banda, una atmosfera i un moviment de pensament que s’oposa al món tal i
com l’hem conegut fins ara. És una mentalitat que se separa espontàniament de
la metafísica, de l’aristotelisme, de la tradició agustiniana i de Roma, conside-
rada com la seu de l’Església i de moltes altres coses. D’altra banda, el nostre
temps és també de reacció en contra d’una mentalitat excessivament racional.
Moltes persones ja no pensen viure en un món conduït per lleis racionals, on la
civilització occidental ha estat un model a imitar en el món. En canvi, en la
nostra cultura de la imatge, és acceptat que totes les civilitzacions són iguals,
mentre abans s’insistia en l’anomenada tradició clàssica. Avui tot es posa en un
mateix pla, perquè ja no hi ha criteris amb els quals verificar què és una civilit-
zació veritable i autèntica.32 En aquest sentit, hi ha també oposició a la raciona-
litat vista també com a font de violència, ja que moltes persones consideren
que la racionalitat pot ser imposada com a veritable. Així, es prefereix tota
forma d’intercanvi, amb el desig de ser sempre oberts als altres i a allò que és
diferent i nou; dubtem de nosaltres mateixos i no ens refiem d’aquells que
volen afirmar la seva pròpia identitat presentada com allò veritable. Aquest és
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el motiu fonamental pel qual el cristianisme no és acollit fàcilment quan es
presenta com a «veritable religió».33 Així, doncs, fa falta, sobretot a Occident,
valorar atentament les forces dramàtiques de la indiferència. «Sotmesos a les
tenalles d’un eficientisme asfixiant» i per una progressiva «pèrdua de valors
que no permeten de comprendre la sacralitat de la persona», els homes de la
nostra generació actual «semblen sentir-se molestos pels qui els presenten
la fatigosa conquesta d’una llibertat personal». Per això es refugien de bona
gana en allò efímer. I els desitjosos encara d’una resposta religiosa, tenen
davant els seus ulls tota una sèrie de moviments religiosos que garanteixen la
conquesta de la felicitat a un preu molt barat.34
Però encara hi ha més. En la nostra societat occidental i, especialment, en el
nostre àmbit en el qual el cristianisme ha tingut hegemonia moltes vegades
amb la protecció de l’autoritat civil, emergeix un cert «laïcisme» que s’arroga
una superioritat moral i intel·lectual que no li permet d’entrar a debatre amb els
creients, perquè aquests són individus alienats que sense raonaments s’han ren-
dit a les tenebres d’un credo religiós ja caduc, tots ells esclaus de tiranies doc-
trinals obsoletes. «Qualsevol cosa que faci olor de religió —afirmava fa poc un
periodista cristià de Girona—35 produeix commiseració en alguns laïcistes i odi
en altres. Si els parles de Déu o de les aportacions filosòfiques i teològiques
elaborades al llarg de la història sobre la religió, et miren amb menyspreu com
un ser endarrerit, que no ha culminat l’última fase evolutiva».
Quan el laïcisme condemna la religió al simple diàleg intern o a la privaci-
tat, la tracta injustament. Actuar des de la indiferència té conseqüències injus-
tes i nocives. Injustes perquè no es pren amb gaire seriositat el dret que s’ano-
mena «respectar»; i nocives, perquè es fomenta el dogmatisme i el fanatisme,
pel fet d’impedir en l’espai públic el diàleg sobre les raons que té la religió a
ser respectada, perdent-se a més —fins i tot des d’una òptica merament laica—
aliats per a causes bones i justes, és a dir, la contribució positiva que la mateixa
religió pot aportar a la societat. La mera indiferència és equivalent a un respec-
te negatiu, però no el respecte actiu del reconeixement. Es tracta d’una falsa
tolerància, perquè acaba relegant a la privacitat el contingut total de cada opció
religiosa i a la sospita d’«adoctrinament» cada vegada que aquesta opció pre-
tén de mostrar-se en públic.36
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d’hivern 2010), 8; cf. R. Dworkin, Los derechos en serio, Barcelona: Ariel 1984; A. Arteta,
«Verdadera y falsa tolerancia», en F. J. Peña Echevarría – A. Cortina Orts (eds)., Ética para 
En el seu discurs a Ratisbona, Benet XVI afirma que «una raó que és sorda
al diví i que relega la religió a l’espectre de les subcultures, és incapaç d’inse-
rir-se en el diàleg amb les cultures». D’aquí la seva reivindicació de «raó
àmplia», d’«amplitud de raó», o de «laïcitat positiva». Per això, cal que «la raó
i la fe es retrobin d’una manera nova», superant «la limitació imposada per la
raó mateixa a allò que és empíricament verificable, i si un cop més li obrim tota
la seva amplitud». I afegeix al final del seu discurs: «El coratge d’obrir-se a tota
l’amplària de la raó i no la negació de la seva grandesa: aquest és el programa
amb què la teologia ancorada en la fe bíblica entra en el debat del nostre temps
[...]. És a aquest gran logos, a l’amplària de la raó, que invitem els nostres com-
panys en el diàleg de les cultures. És la gran tasca de la universitat redescobrir-
lo constantment».37 Ja l’encíclica Fides et ratio de Joan Pau II afirmava que la
raó filosòfica ha de trobar «novament la seva “dimensió sapiencial” de recerca
del sentit últim i global de la vida». És per això que cal un esforç del pensament
«a esforçar-se per buscar el fonament natural d’aquest sentit, que és la religiosi-
tat constitutiva de tota persona. Una filosofia que volgués negar la possibilitat
d’un sentit últim i global seria no sols inadequada, sinó errònia».38
Per la banda de la teologia, aquesta reivindicació de l’amplitud de la raó,
implica, per tant, «fer significatiu l’acte de creure». Aquesta és la primera tasca
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la sociedad civil, Valladolid: Universidad de Valladolid 2003, 175-200. Afirma el metropolita
Hilarion Alfeyev, president del Departament per a les relacions eclesiàstiques externes del
patriarcat de Moscou: «Per a la religió, el secularisme militant és més perillós del que va suposar
l’ateisme militant [de la Unió Soviètica]. Tots dos tendeixen a excloure la religió de l’esfera
pública i política, relegant-la a un gueto, confinant-la a l’àmbit de la devoció privada. Les regles
no escrites de political correctness són cada vegada més sovint aplicades a les institucions reli-
gioses. En diversos casos, això implica el fet que els creients ja no poden expressar més les
seves conviccions obertament, en tant que expressar públicament la pròpia convicció religiosa
podria ser considerat una violació dels drets d’aquells que no la comparteixen» (H. Alfeyev,
«Europa i les intimidacions del secularisme», DocEsgl 958 [2010] 185-191, aquí 187. Es tracta
de la introducció en el llibre Europa, pàtria espiritual, edició bilingüe italiana i russa de textos
del cardenal Ratzinger i de Benet XVI dedicats a Europa: L’Osservatore Romano [2-XII-2009]).
37. Benet XVI, «Encontre amb els representants de la ciència», Aula Magna de la Univer-
sitat de Ratisbona (12-IX-2006): L’Osservatore Romano, 14-IX-2006; Cf. S. Pié-Ninot, «Línies
centrals del discurs de Benet XVI a Ratisbona», en El diàleg fe-raó. El discurs de Benet XVI a
Ratisbona (Qüestions teològiques, 1), Barcelona: Facultat de Teologia de Catalunya 2008, 29-
42, aquí 38-41. Benet XVI, davant la hostilitat o menyspreu de la religió, ha parlat també de «la
urgència de definir una “laicitat positiva”, oberta, i que, fundada en una justa autonomia de
l’ordre temporal i de l’ordre espiritual, afavoreixi una sana col·laboració i un esperit de respon-
sabilitat compartida» (Benet XVI, «Discurs al Cos Diplomàtic» [11-I-2010] [Discurs pronun-
ciat en francès]: DocEsgl 958 [2010] 161-165, aquí, 164). Jordi López Camps (Asuntos religio-
sos, una propuesta de política pública, Madrid: PPC 2010) parla de «laicidad incluyente» per a
referir-se al tema dels assumptes religiosos en la política.
38. Joan Pau II, Enc. Fides et Ratio (14-IX-1998), nº 81: EV 17, 1347-1348 = DocEsgl
709-710 (1998) 677.
de la teologia fonamental.39 Per tant, el pensament d’inspiració cristiana haurà
d’esforçar-se per fer descobrir en les inquietuds i projectes, en les negacions i
esperances, en els temors i angoixes dels nostres contemporanis —que, com
afirma Gaudium et spes núm. 1, en gran mesura són les nostres—40 la «petja-
da» del Déu veritable, la nostàlgia de Déu, del totalment Altre, el desig de
l’home d’avui d’una Paraula nova i eterna a la vegada. Cal, per tant, un labo-
riós exercici de la intel·ligència. La qual cosa implica posar de manifest que
darrere de la desesperació i de les actituds nihilistes o indiferents de l’home
d’avui es pot amagar un inconfessat desig de plenitud. O, el que és el mateix,
fer veure en els signes del nostre món quelcom, que des de la insuficiència de
l’humà, apunta cap a un àmbit de transcendència. Es tracta d’un treball d’her-
menèutica cultural que s’ha d’entendre com una veritable «praeparatio evange-
lii». És allò que deia M. Heidegger (a. 1966): «L’única possibilitat de salvació
la veig en el fet que preparem, amb el pensament i la poesia, una disposició per
a l’aparició del déu», «preparar una disposició per a esperar-lo».41 O el que ja
molt abans (a. 1927), aplaudint la tasca dels pensadors cristians germànics,
J. Ortega i Gasset afirmava que cal «recrear una sensibilitat catòlica partint de
l’ànima actual»; «renovar el camí entre la ment i els dogmes»; «il·luminar en el
nostre propi fons», «sense cap pèrdua del tresor tradicional», «una predisposi-
ció catòlica».42
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39. R. Fisichella, Introducción a la Teología Fundamental, 171.
40. El Concili Provincial Tarraconense de 1995, ja en la seva primera resolució, citant GS 1,
afirma: «Sentim el goig i la responsabilitat de fer arribar el missatge de Crist a tot el país, integrat
per persones i grups molt diversos que tenen actituds i nivells ben diferents de fe i de cultura [...].
L’Església de la Tarraconense reunida en Concili [...] cal que manifesti una vegada més que “el
goig i l’esperança, el plor i l’angoixa de l’home contemporani, sobretot els dels pobres i de tota
mena d’afligits, són també goig i esperança, plor i angoixa dels deixebles de Crist” (GS 1)» (Con-
cili Provincial Tarraconense 1995, Documents i resolucions, Barcelona: Claret 1996, nº 1).
41. M. Heidegger, en resposta a la pregunta de si davant el poder de la tècnica podrien fer
alguna cosa l’individu o la filosofía, afirma: «Si se me permite contestar de manera breve y tal
vez un poco tosca, pero tras una larga reflexión: la filosofía no podrá operar ningún cambio
inmediato en el estado actual de cosas. Esto vale no sólo para la filosofía, sino especialmente
para todos los esfuerzos y afanes meramente humanos. Sólo un dios puede aún salvarnos. La
única posibilidad de salvación la veo en que preparemos, con el pensamiento y la poesía, una
disposición para la aparición del dios o para su ausencia en el ocaso». Aquest déu, afirma Hei-
degger, «no podemos traerlo con el pensamiento, lo más que podemos es preparar una disposi-
ción para esperarlo». Perquè, «ante la “im-posición” de la técnica», «la filosofía ha llegado a su
fin» (Entrevista concedida per Martin Heidegger el 26-IX-1966 a la revista alemanya Der Spie-
gel i realitzada per el seu editor, R. Augstein. Aquesta entrevista, per desig explícit de Heideg-
ger, no es va publicar fins després de la seva mort en 1976. La seva traducció castellana es troba
en M. Heidegger, Escritos sobre la Universidad alemana [edició a càrrec de R. Rodríguez],
Madrid: Tecnos 1989, 51-83; la cita textual, en p. 71-72).
42. J. Ortega y Gasset, en el seu segon periple per Alemanya (1927), invita a traslladar
l’esperit del catolicisme alemany als nostres mitjans. Per això, distingeix entre la profunditat del
Es tracta d’un compromís o d’una tasca humil, però decisiva. Perquè
l’home tot i sabent-se sense rumb, pot negar-se a esperar; pot no estar disposat
a escoltar una paraula nova, aliena als seus esquemes, i que el comprometi
realment, és a dir, que canviï el rumb de la seva vida. Per això, la importància
d’aquesta «disposició per a l’esperança», de preparar les ments per què s’obrin
i escoltin.43 En aquesta tasca, com ja intuïa Heidegger,44 en la nostra societat
postmoderna el poeta pot ser millor mestre que el simple filòsof-raonador. Per
aquest motiu parlava de preparar «amb el pensament i la poesia una disposició
per a l’aparició del déu». Perquè a Déu en la nostra societat actual, el primer i
—a vegades— l’únic que podem fer és «preparar una disposició per a esperar-
lo». D’aquí que el nostre diàleg amb el món impliqui una forta dosi d’humili-
tat, hagi d’incidir fonamentalment en la bellesa i coherència del missatge pro-
posat, i que aquest vagi acompanyat del testimoni concret de vida cristiana, és
a dir, de santedat.
Davant d’aquestes noves perspectives, a l’hora d’obrir col·loqui amb el
món, el cristianisme ha de fer saber descobrir millor el seu caràcter de repte, de
realisme, d’exercici de la veritable llibertat, de religió unida a la vida del cos i
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missatge cristià, per una banda, i la manca de talent d’alguns catòlics per fer-se mereixedors
d’aquesta tradició religiosa per una altra. Aquí és el catolicisme francès l’objecte de la crítica
enfront de la renovació del catolicisme germànic. Ortega no té més objectiu en les paraules que
reproduïm a continuació que mostrar la grandesa intel·lectual del cristianisme, de la fe cristiana
perquè exigeix, per sobre de qualsevol altra consideració, el desenvolupament de la raó. Fe i
ciència es complementen. Aquesta és la grandesa del cristianisme: «Nunca se plantea serena-
mente un problema y se intenta su solución. Nunca se repiensa con noble y efectivo esfuerzo la
magnífica tesis católica, a fin de aproximarla a nuestra mente actual, o bien con ánimo de mos-
trar su fertilidad en tal o cual cuestión. Semejante catolicismo es un comodín que justifica la
ignavia. Contrasta superlativamente con la egregia labor que durante estos mismos años están
haciendo los católicos alemanes. Hombres como Scheler, Guardini, Przywara se han tomado el
trabajo de recrear una sensibilidad católica partiendo del alma actual. No se trata de renovar
el catolicismo en su cuerpo dogmático (“modernismo”), sino de renovar el camino entre la
mente y los dogmas. De este modo han conseguido, sin pérdida alguna del tesoro tradicional,
alumbrar en nuestro propio fondo una predisposición católica, cuya latente vena desconocíamos.
Una obra así es propia de auténticos pensadores. Los escritores franceses del catolicismo pare-
cen más bien gente política. Atacan y defienden; no meditan. Insultan y enconan; no investigan.
Usan del catolicismo como de una maza. Se ve demasiado pronto que su afán no es el triunfo de
la verdad, sino apetito de mando. La actitud que han tomado la han aprendido de los sindicalis-
tas, comunistas, etc. Porque hubo un tiempo en que como ahora a ciertos católicos les basta con
declararse católicos para asumir todas las sabidurías, los socialistas extremos creían poseer en
cifra todas las verdades y desdeñaban la ciencia burguesa. También entonces había una crítica
literaria socialista donde volcaban toda su miseria mental y todo su rencor las almas menos
bellas del tiempo» (J. Ortega y Gasset, «Espíritu de la letra» [1927], en Id. Obras Completas,
III, Madrid: Revista de Occidente 1947, 565).
43. Cf. el suggerent article de J. J. Garrido, «El compromiso cristiano en un mundo cultu-
ral en crisis», Communio 12 (1990) 87.101.
44. M. Heidegger, Escritos sobre la Universidad alemana, 72; cf. nota 41 del nostre estudi.
no sols de la ment. «En un clima d’indiferència religiosa és necessari transme-
tre teòricament i testimonialment un cristianisme que ressalti la unió estreta
entre la causa de Déu i la causa de l’home».45 En la nostra societat postmoder-
na, el misteri d’un Déu no disponible i sempre sorprenent per la immensitat del
seu amor i per la seva acció en la història dels homes, pot assolir una bellesa
més gran. D’aquí la importància de recuperar una teologia místico-narrativa.
Davant de formulacions abstractes i atemporals, avui es prefereix el llenguatge
narratiu propi dels evangelis, que mostra i transmet l’experiència de Déu. En
realitat el gènere literari per antonomàsia per a comunicar una experiència pro-
funda és la narració, no l’argumentació. Des d’aquesta teologia narrativa
s’aconseguirà una sensibilitat millor per a captar i sentir la presència de Déu en
les tasques de la vida quotidiana i poder arribar a una veritable experiència del
Déu revelat en Crist.46 En el nostre context cultural, molt crític amb una «fe
ingènua» simplement rebuda com una herència del passat, és necessari propo-
sar una fe que pugui ser «assumida amb rigor històric i amb vigor intel·lec-
tual»,47 és a dir «una fe que ha passat per la prova crítica que procedeix de la
sospita exercida davant el discurs cristià tradicional».48 Una vegada fonamenta-
da críticament, la fe podrà ser presentada en el nostre diàleg amb el món com
aquesta «segona ingenuïtat», és a dir amb aquella espontaneïtat i senzillesa
d’aquell que s’entrega i acull personalment «quelcom» i «Algú» que estima i
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45. J. Gómez López, «Sugerencias para una respuesta teológico-pastoral a los retos de la
actual atmósfera cultural», en Gozo y Esperanza. Memoria Prof. Dr. Julio A. Ramos Guerreira,
Salamanca: Universidad Pontificia 2006, 468-470.
46. En aquesta línia, afirma K. Rahner: «El cristiano del futuro o será místico, una persona
que ha “experimentado” algo, o no será cristiano. Porque la espiritualidad del futuro no se apo-
yará ya en una convicción unánime, evidente y pública ni en un ambiente religioso generalizado
previo a la experiencia y a la decisión personales» (K. Rahner, «Espiritualidad antigua y
actual», en Id., Escritos de Teología, VII, Madrid: Taurus 1967, 13-35; aquí, 25).
47. X. Morlans, El primer anuncio. El eslabón perdido, Madrid: PPC 2009, 21. D’altra
banda, els bisbes francesos afirmen: «Nous ne pouvons plus seulement nous contenter d’un héri-
tage, si riche qu’il soit. Nous avons à accueillir le don de Dieu dans des conditions nouvelles et à
retrouver en même temps le geste initial de l’évangélisation: celui de la proposition simple et
résolue de l’Évangile du Christ. En même temps, du côté des auditeurs de la Parole, se vérifie un
aspect corrélatif de la foi; ils sont amenés à accueillir cette Parole par un acte personnel d’adhé-
sion» (Bisbes de França, Proposer la foi dans la société actuelle. Lettre aux catholiques de
France, Paris: Cerf 1997, 37). Cf. també, J.-M. Tillard, Sommes-nous les derniers chrétiens?,
Québec: Fides 1997.
48. «No podemos contentarnos con una fe ingenua que no tome en consideración la crítica
marxista de la religión como ideología, la crítica nietzscheana del cristianismo como enfermedad
del hombre bajo el signo del resentimiento y la crítica freudiana de las ilusiones de conciencia.
En cambio, por lo que se refiere a la fe que ha pasado por la prueba crítica, hay que hablar de
una ingenuidad segunda» (C. Geffré, El cristianismo ante el riesgo de la interpretación. Ensa-
yos de hermenéutica teológica, Madrid: Cristiandad 1984, 21.206); cf. J. Gómez López, «Suge-
rencias para una respuesta teológico-pastoral», 470-472.
desitja. És per això que en un món com en el que avui vivim, la fe entesa com
un risc pot ser més atractiva. Llavors el cristianisme pot semblar més bell, més
proper a la gent, més autèntic. El mateix misteri de la Trinitat pot aparèixer
com a font de significat per a la vida i ajuda per a poder comprendre el mateix
misteri de l’existència humana.49
El pensament cristià haurà de treballar per fer de mitjancer entre la fe i
l’home d’avui amb les seves crisis i preocupacions. Així, quan afirmem que
Crist és la nostra salvació, diem quelcom evident per al creient, però aquesta
evidència procedeix de la fe. Doncs bé, és aquesta mateixa fe en la seva
dimensió d’«acte lliure» i de «veritat gratuïtament revelada» el que s’ha de
fer intel·ligible per a l’home d’avui, amb un llenguatge apropiat i un testimo-
ni coherent de vida cristiana. Es tracta de trobar un llenguatge significatiu
que impliqui una acollida positiva i, al seu torn, un acompanyament. Perquè
una cosa és el llenguatge de proposta o del «primer anunci»,50 i una altra el
llenguatge pròpiament catequètic. Per tant, no podem limitar-nos a fer afirma-
cions irrefutables o definicions dogmàtiques. El llenguatge catequètic,
dogmàtic i canònic és sempre posterior, perquè és ja per als iniciats. L’Esglé-
sia ha fet admirablement bé —i, a més, ha sabut presentar-lo i proposar-lo
d’una manera adequada— el que podem denominar «el compromís de Marta»
(Lc 10,38-42), ja que tant ahir com avui ha estat pionera en nombroses obres
humanitàries i socials, acomplint així el manament evangèlic d’amor al proïs-
me. Però, com a complement inseparable d’aquest compromís, hi ha d’haver
el de Maria, més inclinat a l’escolta, a la reflexió, al pensament. I aquest
compromís de Maria, en el seu vessant intel·lectual, no sempre s’ha sabut
proposar amb un llenguatge intel·ligible i adequat, és a dir, com un pensa-
ment, una escolta, una introspecció i una contemplació que convidin a llegir
la pròpia vida a la llum de l’evangeli. La intel·ligència cristiana ha de fer
saber descobrir que el missatge cristià no es redueix a una mera deducció
intel·lectual, sinó que es tradueix en una vida, en un testimoni, en una forma
concreta de viure i d’actuar en el món. Sobre el testimoni, hi incidirem més
endavant.
Això no obstant, els cristians podem anar més lluny que Heidegger: des de
la nostra perspectiva de fe, podem ser un ferment innovador de la postmoderni-
tat, perquè sabem que qui ens pot salvar no és «un déu», sinó «Déu fet home»,
Jesucrist, Paraula nova i Llum necessària.
En darrer lloc, per a dur a terme aquesta hermenèutica cultural de diàleg
com a «praeparatio evangelii», cal cercar sempre un terreny comú entre l’home
d’avui i la seva cultura, d’una banda, i la fe cristiana, de l’altra. Aquest terreny
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49. C. M. Martini, «Quin cristianisme en el món postmodern?», 662.
50. X. Morlans, El primer anuncio, 46.55-65.
comú és condició indispensable per a poder fer comprensible el missatge cris-
tià: «És el diàleg entès en la seva dimensió positiva».51 L’exemple més clar del
Nou Testament d’aquesta actitud el trobem en el discurs de sant Pau en l’Areò-
pag d’Atenes (Ac 17,16-34). Es tracta d’un discurs considerat per Xavier Zubi-
ri com «la trobada solemne de la creença cristiana i el pensament grec».52 Pau
s’esforça a vincular la proposta cristiana amb les idees de l’auditori grec, fins
al punt que presenta l’evangeli no com una ruptura, sinó com a perfecció de la
teologia hel·lena. Pau no es contenta amb la confrontació sinó que va més enllà
i, com afirma Zubiri, arriba a «interpretar la “veritat” clàssica des de la veritat
cristiana».53 I ho fa des de la seva visió cristiana de la història: Si Crist és
«la plenitud dels temps» (Ef 1,23), la saviesa de Déu i la seva veritat, llavors la
resta de savieses —i entre elles també la grega— son ignoràncies. Però
ignorància no equival a «falsedat», com precisa molt bé Zubiri, ja que la ig-
norància per si mateixa, condueix, fa possible la veritat.54 Veiem, doncs, com a
partir de la recerca d’un terreny comú per al diàleg, no es distorsiona ni es dis-
simula en cap moment la novetat cristiana que vol proposar. Pau no dilueix
l’evangeli en els models de pensament d’un auditori: els fets salvífics de la
mort i resurrecció de Crist no resten desvirtuats, sinó que, precisament, els
situa en el centre de la fe i de la comprensió de la veritat cristiana.55
Sabem la reacció i l’aparent fracàs de Pau en la seva proposta. Un fracàs
relatiu, ja que s’afirma en el darrer verset del passatge (v. 34): «Alguns homes
s’adheriren a ell i creieren, entre ells Dionís Areopagita, una dona anomenada
Damaris i d’altres amb ells». Això demostra com la llavor de la Paraula
evangèlica donarà el seu fruit en uns quants, però no tornarà «infecunda», com
afirma el profeta, «sinó que complirà la missió que se li havia confiat» (Is
55,11). 
Cal indicar que en aquest episodi, Pau proporciona un model d’aproximació
del cristianisme a la cultura grega que va ser seguit per la majoria dels primers
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51. J. J. Garrido, «El compromiso cristiano», 101-102.
52. X. Zubiri, «Sobre el problema de la filosofía», II: Revista de Occidente 118 (1933) 83-
117; la cita textual, p. 91-92. 
53. Ibíd., 101-102.
54. Cf. J. L. Cabria Ortega, Relación Teología – Filosofía en el pensamiento de Xavier
Zubiri (Tesi Gregoriana. Serie Teologia 30), Roma 1997, 85.
55. Precisament, l’aparent fracàs de la seva proposta no implicarà en Pau una desvirtuació
del missatge, sinó que aprofundirà encara més en la novetat cristiana del Déu de Jesucrist. Així,
contraposant el teisme metafísic circumdant a Déu Amor, solidari amb els homes fins l’extrem
de la creu, afirmarà a l’inici de la carta als Corintis: «Els qui van a la perdició tenen per un
absurd la doctrina de la creu; però per a nosaltres, els qui ens salvem, és poder de Déu [...]. Els
jueus demanen prodigis i els grecs cerquen saviesa, però nosaltres prediquem un Messies crucifi-
cat, que és un escàndol per als jueus i, per als grecs, un absurd. Però és poder i saviesa de Déu
per a tots els qui són cridats, tant jueus com grecs» (1Co 1,18.22-24).
pensadors cristians; des de sant Justí56 i els primers apologetes, passant per
l’Escola d’Alexandria, fins al mateix sant Agustí, etc. Encara avui ho podem
proposar com el camí correcte per a endegar un diàleg fecund amb les «veri-
tats» que puguin donar-se en el nostre món d’avui, sense per això haver de des-
vestir l’evangeli o diluir-lo de la seva novetat específica. D’aquí que l’encíclica
Redemptoris missio de Joan Pau II, a propòsit del diàleg interreligiós, afirmi:
El diàleg no neix d’una tàctica o d’un interès, sinó que és una activitat amb
motivacions, exigències i dignitat pròpies: és exigit pel profund respecte envers tot
allò que en l’home ha obrat l’Esperit, que «bufa on vol» (Jn 3,8). Amb això
l’Església mira de descobrir les «llavors de la Paraula», l’«esclat d’aquella Veritat
que il·lumina tots els homes», llavors i esclat que es troben en les persones i en les
tradicions religioses de la humanitat.57
Així mateix, l’encíclica Centesimus annus, en al·lusió al valor que té en
l’actualitat la missió «ad gentes», ja afirmada en la Redemptoris missio, indica:
El cristià viu la llibertat i la serveix (cf. Jn 8,31-32), proposa constantment, en
funció de la natura missionera de la seva vocació, la veritat que ha conegut. En el
diàleg amb els altres homes i estant atent a la part de veritat que troba en l’expe-
riència de la vida i de la cultura de les persones i de les nacions, el cristià no renun-
cia a afirmar tot el que la seva fe i el correcte exercici de la seva raó li han donat a
conèixer.58
I, per acabar, la Novo millennio ineunte, en al·lusió a la necessitat de l’anun-
ci explícit de l’evangeli al que farem referència en el proper apartat, subratlla
que «el deure missioner no ens impedeix d’entaular el diàleg amb un cor pro-
fundament disposat a l’escolta». Això és la base «no sols de l’inesgotable apro-
fundiment teològic», «sinó també del diàleg cristià amb les filosofies, les cultu-
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res i les religions», donat que l’Esperit de Déu «bufa d’allà on vol» (Jn 3,8).
Aquest Esperit, afegeix el Papa, pot suscitar
En l’experiència humana universal, malgrat les seves múltiples contradiccions,
signes de la seva presència, que ajuden els mateixos deixebles de Crist a compren-
dre més profundament el missatge del qual són portadors. ¿No ha estat potser
aquesta humil i confiada obertura que el Concili Vaticà II s’esforçà a llegir el «sig-
nes dels temps»? Fins i tot, duent a terme un laboriós i atent discerniment, per cop-
sar els «veritables signes de la presència o del designi de Déu», l’Església reconeix
que no sols ha donat, sinó que també ha «rebut de la història i del desenvolupament
del gènere humà». Aquesta actitud d’obertura, i també d’etern discerniment respec-
te a les altres religions, la inaugurà el Concili. A nosaltres ens correspon de seguir
amb gran fidelitat els seus ensenyaments i les seves indicacions.59
Aquest treball ha d’arribar a ser una veritable «praeparatio evangelii».
3.3. Explicitació dels continguts de la fe cristiana que implica un retorn als
principis del catolicisme
Per a establir un autèntic diàleg amb el món, creiem en la necessitat
d’explicitar, amb respecte, però sense rebaixes els continguts de la fe cristiana.
La «praeparatio evangelii» és necessària per l’anunci de Crist, però no és sufi-
cient. Aquest treball previ ha d’anar sempre acompanyat d’una «exposició
coherent de la veritat cristiana en la qual es despleguin totes les riqueses que
inclou i es posi de manifest la seva harmonia i la seva bellesa enlluernadora».60
Precisament, aquest aspecte ha estat recordat abastament pel Magisteri post-
conciliar. Afirma la Evangelii nuntiandi:
Proposar [prorsus aliud est] la veritat evangèlica i la salvació oferta en Jesu-
crist, amb plena claredat i amb absolut respecte envers les opcions lliures que des-
prés poden fer —evitant tota forma d’actuació que expressa una coacció, una per-
suasió deshonesta o poc lleial—, és tota una altra cosa: lluny de ser un atemptat a la
llibertat religiosa és un homenatge a aquesta llibertat, a la qual és oferta l’elecció
d’un camí que fins i tot els no creients consideren noble i lloable [...]. Aquesta
manera respectuosa de proposar el Crist i el seu regne, més que un dret és un deure
evangelitzador. I és també un dret dels homes, germans seus, de rebre, a través
d’ell, l’anunci de la Bona Nova de la salvació.61
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Es tracta d’un passatge en el qual es procura un equilibri entre la llibertat
religiosa pròpia de tota persona —d’aquí la cita explícita de Dignitatis huma-
nae núm. 4— i, d’altra banda, el dret i el deure d’anunciar l’evangeli. Per això,
el text fa també referència al decret Ad gentes núm. 7, quan s’incideix en «el
dret sagrat d’evangelitzar», «conservant íntegra avui, com sempre», l’activitat
missionera «la seva eficàcia i la seva necessitat».
Però potser el text més explícit de la Evangelii nuntiandi sobre la necessitat
d’explicitar el contingut de la fe cristiana és quan parla de les religions no cris-
tianes:
Per damunt de tot, volem posar ara en relleu que ni el respecte ni l’estima
envers aquestes religions, ni la complexitat de les qüestions plantejades impliquen
per a l’Església una invitació a silenciar, davant els no cristians, l’anunci de Jesu-
crist. Al contrari, l’Església pensa que aquestes multituds tenen dret a conèixer la
riquesa del misteri del Crist, en el qual creiem que tota la humanitat pot trobar, amb
una plenitud insospitada, tot allò que busca a les palpentes sobre Déu, l’home i el
seu destí, la vida i la mort, la veritat.62
Així, doncs, tot diàleg a de tendir a l’anunci explícit, respectant sempre
l’interlocutor i les seves circumstàncies. Encara que el diàleg és ja missió, pel
fet que per mitjà d’ell l’Església ja es presenta davant «de totes les generacions
amb tot allò que ella és, amb tot allò que ella creu» (DV 8), cal assenyalar que
aquest diàleg no s’identifica simplement amb l’anunci explícit, ni es confon
simplement amb ell, com si pogués considerar-se equivalent o intercanviable.
Això ha estat subratllat especialment en l’encíclica Redemptoris missio.
Davant d’algunes dificultats postconciliars, que han debilitat la missió de
l’Església cap als no cristians, el Papa vol «dissipar dubtes i ambigüitats sobre
la missió ad gentes»,63 subratllant com aquesta «conserva tot el seu valor».64
Per això, en referir-se al diàleg interreligiós i, subratllant la supremacia insubs-
tituïble de l’anunci de la Paraula,65 afirma Joan Pau II:
El diàleg interreligiós forma part de la missió evangelitzadora de l’Església.
Entès com a mètode i mitjà per a un coneixement i enriquiment recíproc, no està en
contraposició amb la missió ad gentes, sinó que més aviat té vincles especials amb
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ella i és una de les seves expressions [...]. [Però] defensant sempre que la salvació
ve del Crist [...], el diàleg no dispensa de l’evangelització. A la llum de l’economia
de la salvació, l’Església no veu oposició entre l’anunci del Crist i el diàleg interre-
ligiós; amb tot, sent la necessitat de compaginar-los en l’àmbit de la seva missió ad
gentes. En efecte, convé que aquests dos elements mantinguin la seva vinculació
íntima i, al mateix temps, la seva distinció, per la qual cosa no han de ser confosos,
ni instrumentalitzats, ni tampoc considerats equivalents, com si fossin intercanvia-
bles [...]. El diàleg ha de ser conduït i dut a terme amb la convicció que l’Església
és el camí ordinari de salvació i que únicament ella posseeix la plenitud dels mit-
jans de salvació.66
El diàleg no dispensa de l’evangelització, sinó que ha de tendir cap a ella,
respectant les circumstàncies. Tot creient és cridat al diàleg i a l’anunci explí-
cit, cercant els mitjans adequats i els moments més oportuns. Amb això no es
fa cap ofensa, sinó que es tracta d’un dret dels altres.67 Això ha estat subratllat
explícitament en la Novo millennio ineunte de Joan Pau II:
No hem de témer que pugui constituir una ofensa a la identitat de l’altre allò
que, en canvi, és un anunci joiós d’un do per a tots, i que es proposa a tots amb el
més gran respecte de la llibertat de cadascú: el do de la revelació del Déu-Amor,
que «estima tant el món que li ha donat el seu Fill únic» (Jn 3,16). Tot això, com ha
estat també recentment subratllat per la Declaració Dominus Iesus, no pot ser
objecte d’una espècie de negociació dialogística, com si per a nosaltres fos una
simple opinió. Al contrari, per a nosaltres és una gràcia que ens omple de joia, una
notícia que tenim el deure d’anunciar [...]. El diàleg interreligiós «tampoc no pot
substituir l’anunci, sinó que continua orientant-se vers l’anunci».68
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Així, dons, explicar els continguts de la fe és la tasca permanent de tot bon
evangelitzador, però cal indicar que és treball de la teologia pròpiament dita.
Avui potser més que mai és tasca del Magisteri i de la teologia aprofundir les
veritats cregudes, esclarir allò fonamental, mostrar la seva unitat i profunditat.
És una tasca permanent de la «fides quaerens intellectum», però que en el marc
actual adquireix un relleu significatiu. Rino Fisichella explicita al final de la
seva Introducció a la Teologia Fonamental, que la segona tasca d’aquesta dis-
ciplina, després de «fer significatiu l’acte de creure» ha de ser en aquests pro-
pers decennis «la de manifestar millor l’especificitat de la revelació cristiana i
el seu valor salvífic».69 I ho argumenta afirmant que el diàleg amb les altres
creences, provinent d’un esforç renovat i especialment dirigit a la unitat del
gènere humà, no pot fer que es descuidin les «peculiaritats objectives pròpies
de la fe cristiana». Algunes formes d’un diàleg interreligiós equivocat, centrat
merament en un «teocentrisme», no són la formula màgica per a la solució de
les diferències. En canvi, la teologia fonamental «pot representar un paper
important, en la mesura que sàpiga presentar un “cristocentrisme” autèntic com
a premissa i obertura a un “teocentrisme”».70 Per això, la reflexió sobre la rela-
ció entre el cristianisme i les religions —començant per la que és fonamental
i exclusiva amb la fe d’Israel, continuant amb l’Islam i arribant finalment
al diàleg amb les altres religions— ens ha d’ajudar principalment —com afir-
ma Bruno Forte— «a descobrir l’essència del cristianisme, que és el que cer-
quem».71
Un autèntic diàleg amb el món implica, doncs, un reton als principis del
catolicisme. Com afirmava ja fa anys Y. Congar, aquesta és sempre una de les
premisses fonamentals d’una veritable reforma en la pròpia Església. Serà
necessari interrogar la Tradició, que ha estat donada a l’Església una vegada
per sempre. Però subratllar aquells elements rigorosament normatius no és
practicar l’arqueologisme, sinó entregar-se als principis mateixos del catolicis-
me, a fi i efecte de poder pensar la situació actual de l’Església a la llum i en el
mateix esperit normatiu dels seus orígens. Un diàleg inadequat amb el món
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seria voler innovar o canviar dirigint els esforços principalment cap a aquells
elements nous o canviants, fruit de la fascinació pels canvis vertiginosos de la
societat moderna, sense tenir cura de fer vida, en l’«avui» de l’Església,
aquells elements estructurals que provenen de la genuïna Tradició. Llavors,
subratlla Congar, és quan caiem en l’adaptació mecànica, l’adaptació «innova-
ció», que contempla més les novetats del món i no els principis permanents del
catolicisme.72 Davant de l’atractiu de la moda, o de l’anomenada modernitat, la
temptació pot ser el conformisme, seguir la corrent, anar a redós dels canvis.
Com ja afirmava la Ecclesiam suam, la mateixa fidelitat a Crist planteja uns
límits i unes exigències als canvis.73 Per això, el principi que va afirmar Jesu-
crist d’estar en el món sense ser del món (cf. Jn 17,15) és molt actual i, d’algu-
na forma, més difícil als nostres dies.74
És necessari, doncs, conèixer allò que és essencial del cristianisme. I això
és tan important en l’àmbit intraeclesial, per al mateix diàleg a l’interior de
l’Església, com en relació a l’anunci pròpiament dit als nostres contemporanis.
No s’ha de tenir por a una «tornada als continguts», ja que no es tracta d’una
subtil o camuflada involució, ni d’un «fonamentalisme» de nova creació. Si
s’ha de tenir por d’alguna cosa és, precisament, de la manca de claredat o de la
confusió, o del buidament del sentit genuí que té la novetat cristiana.75 Precisa-
ment, donada la situació dispersa, contradictòria i fragmentada del pensament
humà dels nostres dies, avui es requereix especialment mostrar amb nitidesa i
sense embuts la veritat que es proposa com a salvadora. Però tampoc claredat
no significa simplement uniformitat o homogeneïtat. És necessari un legítim
pluralisme en el mateix interior de l’Església. Claredat no significa volatilitza-
ció del misteri, o la presentació d’un cristianisme merament horitzontal, donat
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que la fe es mou sempre dins l’àmbit de la gràcia i de la llibertat incondiciona-
da de Déu. L’autèntic pluralisme salvaguarda la unitat fonamental de la fe, la
llibertat en els conceptes opinables i el respecte als altres. Precisament, un
autèntic diàleg farà valorar i aprofundir el que és realment essencial en l’Esglé-
sia, i, al mateix temps, el que és superflu o renovable. Per això, l’evangelitza-
dor que estableix diàleg amb el món, necessita, en primer lloc, adoptar una
actitud de respecte a la veritat sobre Déu i sobre l’home tal i com apareix en el
missatge proclamat per Jesús en els evangelis. Necessita claredat en el pensa-
ment i en les paraules, fidelitat a la pròpia fe i respecte a la veritat que manifes-
ten els altres. Com afirmava Joan Pau II:
No es tracta, doncs, d’inventar un nou programa. El programa ja existeix. És el
de sempre, recollit per l’Evangeli i la Tradició viva. Se centra, en definitiva, en
Crist mateix, al qual cal conèixer, estimar i imitar, per viure en ell la vida trinitària,
i transformar amb ell la història fins al seu acompliment en la Jerusalem celestial.
És un programa que no canvia en variar els temps i les cultures, encara que té en
compte el temps i la cultura per a un veritable diàleg i una comunicació eficaç.76
Llavors, amb un clima amansit, d’amistat, de servei, de confiança en l’inter-
locutor, de prudència en les situacions concretes i d’autenticitat en la pròpia
vida, d’acord amb la Paraula proclamada, l’evangelitzador serà capaç d’un
veritable col·loqui, d’una comunicació als altres de la Veritat rebuda del Déu
Amor, manifestat en Crist Jesús.77
3.4 Recuperació d’un «to vital elevat», que comporti un discurs «propositiu»
fonamentat en el testimoni
D’una banda, la Gaudium et spes va subratllar la justa harmonia de les rea-
litats terrestres, donat que, «pel mateix fet de la creació, totes les coses estan
dotades de la pròpia consistència, veritat, bonesa, lleis pròpies i ordre, que
l’home està obligat a respectar, reconeixent els mètodes propis de cada ciència
o art» (GS 36). Però immediatament, en el mateix número, s’indicava que
aquesta autonomia no implica «que les coses creades siguin independents de
Déu» i que «els homes puguin disposar-ne sense referir-les al Creador». Així,
doncs, el Concili, malgrat l’optimisme per tot allò humà latent especialment en
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la Gaudium et spes, de cap manera no afavoreix una autonomia d’allò humà
desvinculat de la dimensió transcendent i religiosa. En ell hi trobem una pro-
posta teònoma, o millor dit, cristònoma; és a dir, una autonomia conscient que
el secret de la grandesa i de la profunditat de l’home es troba en el misteri de
Crist. Afirma la Gaudium et spes en el passatge, segons sembla, més citat del
Vaticà II: «En realitat, el misteri de l’home només s’aclareix veritablement en
el misteri del Verb encarnat [...]. Crist, el nou Adam, revelant el misteri del
Pare i del seu amor, manifesta plenament l’home al mateix home i li desco-
breix la seva vocació altíssima» (GS 22). Així, doncs, el cristianisme es pre-
senta davant el món com una força divina transformadora i renovadora, força
que assumeix tot el bé i tota la veritat del món, però que els salva i els redi-
meix, els duu a convertir-se en Crist i a autocomprendre’s com un resplendor
seu. Perquè Crist és, al mateix temps, «imatge del Déu invisible (Col 1,15)» i
«l’home perfecte, que ha restituït als fills d’Adam la semblança divina». «Com
que en ell la natura humana ha estat assumida, no pas absorbida, per això
mateix ha estat elevada a una dignitat sublim» (GS 22).
Des d’aquesta posició teònoma s’arrela allò més peculiar del compromís
cristià, que és l’anunci de Crist com a salvació de Déu. D’aquí que el Vaticà II
expliciti la «naturalesa missionera» de l’Església peregrinant (AG 2), i afirmi
que, «per exigències íntimes de la seva catolicitat», «és enviada a totes les
nacions per a ser “el sagrament universal de salvació”» (AG 1).
Aquest compromís missioner demana una actitud que en podríem anomenar
«de to vital elevat». És la creença ferma que, com renascuts en Crist i membres
de l’Església, els cristians hem de donar «vida» a aquest món.78 Els cristians
hem de fer nostra aquella convicció que es troba al final del número 38 de la
Lumen gentium, en la conclusió del capítol dedicat als laics, quan s’afirma:
«En una paraula, “allò que és l’ànima en el cos, ho han de ser [hoc sint] en el
món els cristians”». Aquí, el Concili esmenta un pensament expressat en la
Carta a Diognet (s. ii):
En un mot: el que és l’ànima en el cos, això són en el món els cristians.
L’ànima està escampada per tots els membres del cos, i cristians hi ha per totes les
ciutats del món [...]. L’ànima està reclosa dins el cos, però és ella la qui anima el
cos: així els cristians estan com detinguts dins la presó del món, però són ells els
qui animen el món [...]. Déu els ha assenyalat un lloc tal, que no els és lícit de
desertar.79
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Deixant de banda la indubtable inspiració neoplatònica del passatge, l’autor
ha volgut expressar el seu ensenyament amb una metàfora suggerent. En defi-
nitiva, què ens vol proposar aquest text? L’ànima és el que dóna vida, confe-
reix harmonia i bellesa, unifica, espiritualitza el cos i els seus desitjos. Apa-
rentment insignificant i invisible a una simple mirada superficial, és, no
obstant, allò més essencial. Doncs, això és el que són els cristians en el món.
«Quina audàcia suposa una afirmació com aquesta!», afirma H. de Lubac en el
seu comentari a aquest passatge, i afegeix:
El cristià que la va proferir no era sinó la veu d’un petit ramat, miserable i per-
seguit, tingut per menyspreable pels savis i poderosos del món. Aquest grup tan
modest, a l’hora de la veritat, anava creixent ràpidament. Eixamenava cada dia i un
bon observador hauria pogut preveure des de llavors que no molt tard havia
d’enfonsar l’Imperi. Però no era aquesta previsió la que inspirava en el nostre cris-
tià la seva audàcia tranquil·la i segura. No era cap previsió terrenal del futur. Era
únicament la seva fe. Era la consciència que tenia de parlar en el nom de l’Església
de Déu.80
Des de l’òptica merament humana, l’afirmació esdevé audaç i arrogant.
Però aquesta audàcia i arrogància tenen la seva raó de ser en la fe. Es tracta
d’una afirmació que no té el seu fonament en la constatació d’un poder humà,
ni es recolza en les simples forces humanes de l’Església. Aquesta afirmació es
troba fonamentada en la fe, en la convicció que Déu, revelat en Crist, ha dispo-
sat així les coses. D’aquesta manera, el passatge no és més que l’expressió
d’una profunda convicció de l’Església naixent: no som res per nosaltres
mateixos, no som res «en» el món; però ho som tot «per al» món, per la gràcia
de Déu. Per això, pràcticament en la mateixa època, també sant Ireneu afirma-
va que l’Església ha d’«animar» la creació, donat que en ella s’hi troba diposi-
tada «la comunicació de Crist, és a dir, l’Esperit Sant».81
Aquesta forma tan ferma de proclamar el que els cristians són en el món i
per al món tradueix una actitud que en podríem anomenar de «to vital elevat»,
amb més sensibilitat per la tasca que cal realitzar en aquest món —és a dir, la
proposta específicament cristiana— que les dificultats que pot comportar
aquesta missió.
La situació de l’Església en el nostre món occidental àmpliament secularit-
zat no deixa de tenir moltes semblances amb la dels primers cristians. Nova-
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ment, els cristians que s’esforcen per viure d’una manera coherent la seva fe
són un «petit ramat» dispers en una societat que programa la seva vida al
marge de l’Església. Però, com afirma el Concili, «aquest poble messiànic,
malgrat que de moment no enclogui tots els homes i que moltes vegades apare-
gui com un petit ramat, és tanmateix el germen més fort d’unitat, d’esperança i
de salvació per a tot el gènere humà» (LG 9). Per tant, els cristians no podem
resignar-nos a ser un apèndix del món o acceptar una consciència de margina-
ció. Hem d’actuar amb la convicció de que, malgrat tot, i no certament pel que
som i valem, sinó per la nostra mateixa condició de cristians, hem de ser
l’ànima del món. I això ho hem de ser en una societat a la vegada global i plu-
ral, on les ofertes de sentit o de «sense sentit» s’han multiplicat i on tot hi cap.
D’aquí que, a imitació del col·loqui de la salvació, moltes vegades corres-
pondrà a l’Església prendre la iniciativa en el diàleg i en l’anunci. De la matei-
xa manera que «el diàleg de la salvació fou obert espontàniament per la inicia-
tiva divina», no hem d’esperar a ser cridats,82 donat que la nostra missió és
aportar vida en aquest món.
A més, la iniciativa en aquest col·loqui ha de comportar una «actitud propo-
sitiva». L’Evangeli no es «posposa» ni s’«imposa», sinó que es «proposa». El
nostre moment cultural exigeix accentuar el que podríem anomenar «un pensa-
ment de proposta positiva». No es pot negar que, des del Vaticà II als nostres
dies, malgrat les tensions òbvies entre involució i renovació, s’ha fet un esforç
ampli i generós per acollir tot allò d’acceptable que el pensament, la cultura i
la societat ens oferien. Els mateixos documents del Magisteri postconciliar
citats en aquest estudi tenen marcadament un llenguatge de «proposta positi-
va». Reconeixent crítiques i errors, s’ha procurat també respondre a les moltes
i variades objeccions fetes a la fe en Déu, a la religió cristiana i a l’Església.
Però fa la impressió que, especialment durant aquests darrers anys, el pensa-
ment cristià ha anat edificant-se també i en gran mesura tan sols com a «res-
posta» a objeccions i crítiques concretes, deixant en segon terme la «proposta
positiva» específicament cristiana. El pensament cristià s’ha edificat en gran
part sobre el «no», la negativitat i la prohibició, i no sobre el «sí», sobre la vida
i la joia de ser de Crist i de la seva Església.
És cert que a aquesta imatge d’una Església que diu «no» a moltes coses, hi
ha contribuït especialment, sobretot a Occident, la premsa laica, amb una acti-
tud molt negativa en relació a les Esglésies cristianes. La vida real o interna de
l’Església no interessa als periodistes. En canvi, sí que estan interessats pels
escàndols interns o en aquelles declaracions d’eclesiàstics que poden resultar
estridents o en contradicció amb la forma de pensar dels seus immediats lec-
tors. A banda de la responsabilitat eclesial sobre les misèries intraeclesials —ja
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esmentades anteriorment—, com és obvi, la vida de l’Església no es fonamenta
en aquests fets; però únicament els episodis d’aquesta índole són seguits abas-
tament pels mitjans de comunicació. En aquest punt, sorgeix la pregunta plan-
tejada darrerament per Hilarion Alfeyev, considerat el número dos de l’Esglé-
sia ortodoxa russa: «¿Aquesta informació negativa dels mitjans, constitueix un
acte deliberat per a minar el testimoni cristià en el món? I si fos així, ¿un tal
comportament podria ser considerat formant part d’una política més vasta, que
tendeix a la progressiva marginació del cristianisme de la societat fins a la seva
completa expulsió?».83
Sigui com sigui, l’Església ha de ser més conscient d’aquest fet, i incidir
molt més explícitament en un discurs propositiu. Perquè el «pensament de res-
posta» és, per la seva pròpia naturalesa, més efímer en la seva mateixa valide-
sa, menys estructurat i menys harmoniós en relació al contingut global de
l’anunci evangèlic.84 A més, el «pensament de resposta», la majoria de les
vegades, acaba adoptant una actitud polèmica, de reacció més o menys pun-
tual, i limitat únicament a uns determinats ensenyaments. Aleshores, sense
adonar-nos-en, acabem presentant la veritat cristiana a la defensiva, a cops de
controvèrsia, restant enfosquida la coherència, la veritat i la bellesa de la fe.
Per aquest motiu, en el diàleg amb el món, un dels més urgents exercicis
que convé dur a terme —des de la jerarquia fins al mateix laïcat— és «propo-
sar positivament» la veritat cristiana i no limitar-nos a «donar respostes» a la
defensiva davant determinades objeccions i desqualificacions. Perquè l’Esglé-
sia fa. I el que realment importa no és tant el que puguin dir els mitjans de
comunicació, sinó la vida real dels cristians i la seva contribució a la salvació
del món. Encara que a vegades aquest esforç pot quedar desapercebut, la clau
és que l’Església sigui coherent amb el que hagi de fer. Com afirmen els bisbes
francesos, «una pastoral d’acollida ha d’arribar cada vegada més a ser una pas-
toral de proposició».85 En el seu diàleg amb el món, «l’Església ha d’enfrontar-
se a les situacions donant sortides, donant esperança, donant il·lusió, donant
perspectives de futur, proposant positivament les coses. No som els cristians
els homes del “no”, sinó els homes i les dones del “sí” a Déu, a la vida, a la
solidaritat, a la caritat».86
Aquesta proposta positiva ha d’anar també íntimament unida a un testimoni
coherent de vida cristiana i de santedat. Aquest testimoni, afirma Pau VI, «és ja
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proclamació silenciosa, però molt forta i eficaç, de la Bona Nova. Hi ha aquí
un gest inicial d’evangelització [...]. Testimoni que comporta presència, partici-
pació, solidaritat i que és un element essencial, generalment el primer, en
l’evangelització.87
És interessant notar que d’una interpretació tradicional merament apologèti-
ca i racional del passatge 1Pe 3,15-16, anteriorment citat, tant la Lumen gen-
tium com l’Evangelii nuntiandi de Pau VI88 o la mateixa Novo millennio ineun-
te de Joan Pau II, uneixen al fet de «donar raó» de la fe la categoria del
«testimoni». En efecte, l’única vegada que el Vaticà II cita el text petrí és en el
capítol II de la Lumen gentium, en tractar sobre el sacerdoci de tot el poble de
Déu, i indicant que tots els deixebles de Crist «testimoniïn arreu del món el
Crist [de Cristo testimonium perhibeant] i també donin raó, a qui la demani, de
l’esperança que tenen en la vida eterna (cf. 1Pe 3,15)» (LG 10). «La novetat es
troba en l’equivalència que apareix entre el “donar raó” i el “testimoni”, essent
aquest darrer una categoria decisiva en el Vaticà II per a expressar la dimensió
històrica i existencial de la vida cristiana i del seu caràcter decisiu de testimoni
de vida, com a “raó” i “resposta” històrico-antropològica».89 D’altra banda, per
a la Evangelii nuntiandi, el passatge de 1Pe 3,15 és la base per tal que «la Bona
Nova proclamada pel testimoniatge de vida» tard o d’hora sigui també «procla-
mada per la paraula de vida», és a dir per «un anunci clar i inequívoc del Sen-
yor Jesús».90 La Novo millennio ineunte, a propòsit del diàleg interreligiós,
segueix la mateixa orientació, donat que afirma: «El diàleg no pot basar-se en
la indiferència religiosa, i nosaltres com a cristians tenim el deure de desenvo-
lupar-lo oferint el ple testimoniatge de l’esperança que hi ha en nosaltres (cf.
1Pe 3,15)».91
D’altra banda, en el Vaticà II, una de les formes d’explicitar la sacramenta-
litat de l’Església és per mitjà del concepte de «signe» (LG 50; SC 2; AG 36;
UR 2). L’Església ha d’aparèixer davant el món com a «signe» «aixecat enmig
de les nacions» (Is 11,12). Però, com ja hem anotat anteriorment,92 la perspecti-
va és diversa a la del Vaticà I, car passa en silenci alguns aspectes del mateix
Concili, com l’admirable propagació de l’Església i el seu estat infrangible.
L’Església del Vaticà II deixa de banda triomfalismes suficientment desacredi-
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tats per la història, donat que «el signe de l’Església es redueix pràcticament al
signe de la unitat i de la caritat».93 Quan la vida interior de l’Església arriba a
ser fervorosa, és a dir quan l’Església atreu les mirades, el signe del regne de
Déu arriba als seus destinataris i, en definitiva, l’Església és instrument de la
salvació de Jesucrist. Per al Vaticà II, en el «testimoni» és on el signe de
l’Església refulgeix amb tota la seva plenitud. Com a signe, obra per atracció i
convenciment. Per això, l’Església «exhorta els seus fills a la purificació i a la
renovació perquè el senyal de Crist resplendeixi amb més claredat sobre la faç
de l’Església [ut signum Christi super faciem Ecclesiae clarius effulgeat]» (LG
15; cf. GS 43).
En conclusió, davant el diàleg amb el món, els cristians hem de ser més
conscients de la gran missió històrica a realitzar: comunicar l’evangeli del
Senyor, vivint d’ell94 i aportant vida a aquest món. Es tracta d’una missió
profètica, i els profetes no han tingut mai una vida fàcil. Però conscients de la
nostra missió, amb «un to vital elevat» i, a la vegada, amb la humilitat i el pro-
fund respecte davant l’interlocutor, aquest diàleg ha d’iniciar-se en el testimo-
ni de vida i responent, en definitiva, a la invitació del Senyor: «Brilli igual-
ment la vostra llum davant la gent; així veuran les vostres bones obres i
glorificaran el vostre Pare del cel» (Mt 5,16). D’una banda, el diàleg, en la
perspectiva de la missió eclesial, ha de ser com «la sal que es dissol a la terra»
(Mt 5,13): aquesta ha estat certament la pastoral de missió més explicitada en
els primers anys postconciliars. Però, d’altra banda, la nostra missió ha d’arri-
bar a ser «com una llum posada en un lloc elevat» (Mt 5,14): es tracta, com a
cristians, d’incidir d’una forma més clara i explícita en la realitat del món.
Aquest darrer, un model certament més estimat per la nova generació eclesial i
pels nous moviments.95 Amb tot, es tracta de dos models que, malgrat les des-
confiances que puguin tenir entre ells, tots dos són necessaris per a la seva
complementarietat.
Llavors, en un món secularitzat, l’Església serà capaç d’establir un diàleg
fructífer amb el món fonamentat en una experiència concreta de vida, i repro-
duint aquell diàleg admirable d’invitació i proposta que trobem a l’inici del
quart Evangeli: «Jesús es girà i, en veure que el seguien, els preguntà: “Què
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busqueu?”. Ells li digueren: “Rabbí —que vol dir Mestre— on t’estàs?” Els
respon: “Veniu i ho veureu”. Ells hi anaren, veieren on s’estava i es quedaren
amb ell aquell dia». L’experiència d’aquella trobada va ser tan profunda que
l’evangelista ha recordat l’hora, ja que diu immediatament: «Eren cap a les
quatre de la tarda» (Jn 1,38-39).





The starting point for the article is a brief presentation of the perspective of the
Church-world dialogue in the light of Vatican Council II, the encyclical Ecclesiam suam
and other documents of the post-conciliar Magisterium. Some premises are then set
out for a dialogue with the world today that can properly reflect the mission of the
Church, that is, for it to be a true dialogue of evangelization. Following some preliminary
spiritual attitudes in accordance with Ecclesiam suam, the concern of the dialogue
should be to allow our contemporaries to discover a nostalgia for God, without forget-
ting a return to the principles of Catholicism, within the context of purposeful discussion
based on the witness of Christian life.
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